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Resumen

El pensamiento de san Agustin de Hipona reviste una carga especial en lo que se
refiere a algunas consideraciones en torno a la explicacion del origen del mundo, su
creacién, formacién y consolidacion. Por esta razon este articulo se propone indagar
por los fundamentos ontoldgicos v filoséficos de la teoria agustiniana de la creacién
en dos momentos: a) el reconocimiento del significado de la creatio ex nihiloy ratios
seminalis como conceptos neurdlgicos en la teoria creacionista de san Agustin y
b) el andlisis de los mismos a la luz de dos momentos o sentidos identificados
por él entorno a la narracion de la creacion: uno temporal y otro simultaneo.
Recurriendo al Libro XII de las Confesiones'y a algunos libros de De Genessi ad
Literam se identifica que, aunque en principio san Agustin encuentre un problema
de caracter narrativo entre ambos momentos, la introduccion y fundamentacién de
los conceptos ya mencionados, le permite comprender la creacion como un acto
voluntario de Dios dado en un mismo momento (creacion simultinea) expresado en
dos partes distintas, no en términos temporales, sino causales.
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Abstract

The thought of saint Agustin of Hipona coats a special burden regarding to the
considerations around the explication of the origin of the world, his creation, his
formation and his consolidation. For this reason this article is proposed to investigate
about the ontological and philosophical basics of the augustinian theory of the
creation, divided into two moments: a) the recognition of the meaning of creatio ex
nihilo and the ratio seminalis as a neuralgic concepts in the creationists theory of
saint Agustin and b) the analysis of the same concepts in the light of two moments
or senses identified for the environment of the narration of the creation. Recurring
to the twelfth book of Confessions and many books of De Genessi ad literam are
identified that although in principle saint Agustin find a narrative problem between
the introduction and rationale of the concepts mentioned allow you to understand
the creation as an voluntary act from God in the same moment (simultaneous
creation) expressed in two different parts, no in temporary terms, otherwise, casual
terms.
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Introduccion

Dentro de las reflexiones que se han elaborado a lo largo de la historia sobre el
surgimiento del mundo se encuentra una que, por su particular forma de abordar el
tema, genera un sinnimero de reacciones de todo tipo, a saber: el creacionismo. Esta
perspectiva cosmogonica sugiere que el mundo es una creacion (ya sea donacion o
emanacion) de un Ser que en virtud de su naturaleza ontoldgica crea. De acuerdo
con Arranz (2004), el creacionismo se ha posicionado como una defensa acérrima
del fijismo en tanto teoria que explica la aparicion de las especies en el mundo
y el mundo mismo: “asi pensaron algunos tedlogos que, al no poder explicar la
aparicidn sucesiva de especies a lo largo del tiempo, se vieron obligados a postular
una intervencion creadora puntal para explicar cdmo surgia cada una de ellas”
(Arranz, 2004, p. 107). La postura que asume el creacionismo ante tal situacién se
emparenta con la consecuencia de su definicidon, pero no asume necesariamente un
hermetismo ante la posibilidad de considerar la creacion misma como un proceso
dinamico que deviene conforme a unos principios establecidos por el Creador y que
permite sucesivamente la aparicién temporal y causal del mundo.

Comprender el mundo como un proceso dindmico implica asumir una perspec-
tiva opuesta al fijismo que puede entenderse como transformismo bioldgico. Este
sostiene, segln Arranz (2004), que la aparicién de nuevas especies en el mundo
se da en virtud de dos premisas: 1) no todas las formas de vida que componen la
bidsfera terraquea han existido desde siempre, sino que han aparecido con el paso
del tiempo y 2) las formas de vida mas recientes se han dado gracias a la transfor-
macion de formas de vida mas antiguas. Estos fundamentos sugieren una negacion
de la idea de un mundo preestablecido y determinado segun el proceder de un Ser
creador que conforme a su capacidad ontoldgica dispone qué ha de ser y qué no.

En este orden de ideas, la presente investigacion no se origina solamente en un
acercamiento tematico al creacionismo como teoria cosmogodnica, sino también en
una particular admiracion por el pensamiento de san Agustin de Hipona en torno
al tema referido, ya que ante tales modos antagdnicos de explicar la aparicion del
mundo la perspectiva y pensamiento de san Agustin de Hipona ofrece, desde la
conjuncion de sus estudios filosoficos y una apologia de la fe cristiana, elementos
importantes capaces de generar una posicion intermedia que toma de ambas teorias
los fundamentos para constituir una teoria creacionista al margen de su contexto y
posibilidades filosoficas y teoldgicas.
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Asi, este trabajo tiene como principal objetivo indagar los fundamentos de la
teoria creacionista de san Agustin de Hipona bajo los conceptos de creatio ex nihilo
y ratio seminalis en funcion de los dos momentos identificados y precisados por él:
una narracién de la creacion en sentido temporal y otra en sentido simultaneo. Se
pretende, por una parte, reconocer el significado de la creatio ex nihilo y las ratio
seminales con base en los presupuestos metafisico-ontoldgicos que el hiponense
toma de la tradicion filoséfica, pero que desarrolla segun sus convicciones filoso-
ficas y teoldgicas y, por otra, analizar los conceptos fundamentales de la teoria
creacionista agustiniana de tal forma que su correspondencia permita evidenciar
la fehaciente relacion entre ellos y los dos momentos de la creacidén (temporal y
simultanea).

De todo lo anterior se desprende una relectura en torno al problema de la crea-
cién desde la perspectiva del hiponense y se espera reconocer el sentido de los
pilares fundamentales de la cosmologia agustiniana con miras a la comprension de
la misma y a recalcar la validez de esa cosmologia en el quehacer filosofico en lo
que se refiere al tema de la creacion.

Creatio ex nihilo: 1a creacion temporal y lo creado.

Preguntarse por los fundamentos que constituyen la teoria creacionista de san
Agustin implica no solo reconocerlos y explicitarlos, sino también dar cuenta de los
propdsitos que los aunan. Se puede decir que el cimiento de la teoria agustiniana
de la creacion es, esencialmente, ontoldgico y epistemoldgico!, de manera que
renuncia a cualquier intento materialista por comprender el proceso de la creacion
en vista de que sus disertaciones, si bien pasan en principio por un analisis literal
de las fuentes que dispone, desembocan en una interpretacion alegorica de las
Sagradas Escrituras a la luz de la recepcidn de la tradicidn filoséfica gestada hasta
su momento (Bassols, 2007). Al respecto y en primer lugar, dos elementos se
desprenden de la interpretacion que hace san Agustin de las Escrituras: 1) habiendo
sido san Agustin un maniqueo, considerd que debido a dos fuerzas (bien y mal)
se gesta el mundo por medio de la atraccidn y repulsion de las mismas; 2) luego
de su conversidn, el hiponense ya no considera el mundo como producto de lucha
entre fuerzas, sino como un acto voluntario y espontaneo de Dios, es decir, como
creatura?.

"En pos de elaborar un argumento mas apologético que filoséfico, san Agustin hace uso de una de las vias para demostrar la existencia de Dios, a saber:
el consensus gentium, esto es, del “consentimiento universal”. Dice san Agustin (2012) en la Ciudad de Dios: “En efecto [...] el propio universo [...]
proclama de alguna manera en silencio que ha sido creado y que no hubiera podido serlo sino por un Dios inefable e invisiblemente grande e inefable e
invisiblemente hermoso” (p. 132). A la par que se define ontoldgicamente el mundo, el hiponense ve en él una forma sensible de acceder y conocer a Dios.

2 Este cambio en la perspectiva en san Agustin lo analiza de forma minuciosa Riidiger Safranski en su obra £/ mal o el drama de la libertad y aunque su
intencion no es ofrecer una interpretacion sobre la teoria creacionista en san Agustin, sino como entiende este el mal, la manera en como aborda ese
cambio de perspectiva resulta ilustrador para lo expresado en esos dos momentos. Lo concreto que aca se quiere resaltar sobre la lectura que hace
Safranski (2005) de san Agustin es cGmo este no se contenta con la explicacion maniqueista del mal y, en consecuencia, del mundo como se verd en el
desarrollo de este trabajo.
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En segundo lugar, las premisas filoséficas tanto platdnicas como neoplaténicas fueron de su
preferencia en funcion de los elementos conceptuales que le ofrecian. Por una parte, Platon
(1998) presenta en su cosmologia la figura del dhmiurgoo como el artesano que ordena el
caos cosmico conforme a las ideas; no obstante, san Agustin considera que el artifex no solo
ordena, sino que también crea segun las ideas que hay en su mente y, en consecuencia, esa
figura creadora solo puede ser Dios, pues ontoldgicamente tiene la capacidad creativa por
excelencia3. Por otra, el neoplatonismo retomado por el hiponense es el de Plotino, quien por
medio de su teoria de la emanacion demuestra cémo el Uno se manifiesta en estadios (hi-
postasis)* de manera necesaria y gradual. Ahora bien, san Agustin también se aparta de esta
postura en vista de las consecuencias que tienen para la fundamentacién ontoldgica que hace
de la creacion: “Agustin parte de la teoria emanatista de Plotino sobre la creacién del mundo
segun la cual este procede de Dios pero sin que éste se vea disminuido ni alterado, como la luz
que se derrama pero no pierde intensidad (Bassols, 2007, p. 129).

Si san Agustin presupone que el mundo es creatura y que por necesidad debe
tener un creador, elaborar una teoria de la creacién implica, imperativamente, plan-
tearsela en términos temporales. El mundo no es eterno, sino finito y ha debido
tener un principio. Este razonamiento es lo que le permite al obispo de Hipona,
ademas de propiciar una ruptura con la tradicion filoséfica ya mencionada, proponer
el principio rector que guia toda su teoria cosmoldgica: la creatio ex nihilo. De este
modo la presenta San Agustin (1974):

Mas como fuera de ti no habia nada de donde los hiciste (...), por eso hiciste de la nada el cielo
y la tierra, una cosa grande y otra pequefia (...) Existias tu y otra cosa, la nada, de donde hi-
ciste el cielo y la tierra. (p. 513)

Esta definicion explica qué entiende san Agustin por la Creatio ex nihilo, pero al
mismo tiempo sugiere una contradiccidon y unas consecuencias que el hiponense,
si bien puede tener presente, no termina de asumir completamente (sobre esto se
hablara mas adelante): si fuera de Dios no habia nada, éen qué medida la nada se
convierte en creacién? Asi formulada, la creacion a partir de la nada presenta una
gran complicacién para el hiponense: la caracterizacion ontoldgica de la misma. San
Agustin no reconoce en la nada una negatividad tan absoluta y radical de la cual
no se pueda decir que surge la creacion, pues ya se ha dicho que de ella surge. La
manera de caracterizar la nada implica, entonces, reconocer en ella un principio por
medio del cual se pueda crear como lo dice en las Confesiones:

3 Méas adelante se precisara sobre este punto; sin embargo, es importante mencionar que esta distincion que efectda san Agustin en cuanto a la figura
del demiurgo pasa por el razonamiento I6gico que sostiene el proceso creador. Asi, pues, “la creacién es una obra que no puede asimilarse a una
transmutacion, por muy profunda que esta sea. El artista, el artesano, el industrial, dan forma a la materia previa. Crear es algo mas hondo: el producir
el ser mismo de la cosa que es” (Alesanco, 2004, p. 241).

4 En el pequefo prélogo a las Enéadas, Jesus lgal (s.f.) dice que Plotino comprende el universo como una jerarquia de realidades (hipéstasis) que emanan
del Ser (lo Uno) y se muestran en una cadena prolongada de realidades dando como resultado otras cuatro, aparte de lo Uno: la Inteligencia, el Aima, la
Naturaleza y la Materia. En el libro primero de la quinta Enéada, Plotino (s.f.) presupone la eternidad del mundo y entiende la creacién como ordenamiento
del caos. Esta operacion es efectuada por el Alma que, en consonancia con la Inteligencia y el Nous, articula todo de forma tal que lo creado, mas alla
de ser un orden perfecto, comparte la misma naturaleza de lo Uno, pues de este emana lo creado. Al respecto, arguye Bassols (2007): la creacion era
para Plotino una difusién natural del bien divino, una emanacién, mientras que para Agustin se trataba de una creacion a partir de nada previo, ni tiempo
ni espacio” (p. 129). Como se verd, san Agustin hace total ruptura al introducir a su teoria la creatio ex nihilo y presentar la creacion como un acto
voluntarioso de Dios surgido de su Amor.
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Pero aquel «todo» era una cuasi-nada, por ser aun totalmente informe. Sin embargo, ya tenia
el ser al poder recibir formas. TU, pues, Sefior, hiciste el mundo de una materia informe, la
cual hiciste cuasi-nada de la nada, para hacer de ella las cosas que admiramos los hijos de los
hombres. (San Agustin, 1974, p. 514)°

Lo que el obispo de Hipona pone de manifiesto es revelador para sus intenciones:
si la nada no es una absoluta carencia de ser, ha de estar dispuesta a recibir, en
alguna medida, el ser (existencia) que le es dado por Dios. En este orden de ideas,
el mundo es un ser dotado de existencia®, pero su naturaleza ontoldgica es imper-
fecta y perecedera dado que no comparte la misma condicién de Dios. Este modo
de proceder dirige a san Agustin a formular un argumento de inspiracion platonica:
solo por participacion en el Ser, el mundo es. Para el hiponense es claro que el
mundo participa del Ser; no obstante, él considera que este proceso no constituye
una difusion de la substancia divina en la medida en que, de ser asi, ella seria tan
mutable como la substancia del mundo y por tal motivo la creacidén debe ser ex
nihilo. Asi expresada, de la creatio ex nihilo emerge necesariamente una division
ontoldgica en vista de los grados de perfeccidon segun el Ser en si y por excelencia;
esto es: el ser que poseen las cosas del mundo no es equiparable al Ser que cons-
tituye la esencia del Creador, en tanto que aquel es mutable y finito en contraste
con este que es inmutable e infinito. Esta distincion indica solo una cosa: el grado
de perfeccion que tiene Dios como creador es tal que no puede cambiar porque esta
completo (Alesanco, 2004).

El argumento de la graduacion ontoldgica del Ser le permite a san Agustin explicar,
por una parte, en qué sentido el Creador es y, por otra, en qué sentido la creacion
es. En cuanto a lo primero: “Dios es. No es esto o aquello: es, sin de-finicidn, sin
limites. No era o sera: es, sin tiempo. Este es el misterio del Ser de Dios” (Pegue-
roles, 1972, p. 66). Esta categorizacidén sobre Dios ejemplifica la ruptura que por
razones metafisicas y ontoldgicas san Agustin realiza entre eternidad y tiempo’. En
cuanto a lo segundo, san Agustin (como se cita en Pegueroles, 1972) argumenta:

5 El «todo» al que san Agustin hace referencia es al cielo y la tierra como materia informada, a la vez que piensa en cémo ellos se convierten posteriormente
en el cielo y la tierra que percibimos: “aquella materia informe que hizo Dios de la nada primeramente se llamé cielo y tierra, y asi se dijo: en el principio
cred Dios el cielo y la tierra; no porque ya lo fuera, sino porque podia llegar a serlo, puesto que el cielo, se escribe fue hecho después” (San Agustin,
1974, p. 375). Cabe resaltar que la cita es la premisa sobre la cual San Agustin (1957) desarrolla el capitulo VIl de De genesi contra Manichaeos, titulado
diversos nombres de la materia informe. Esta precision permite dar cuenta de que lo que en el Génesis es llamado cielo y tierra no es més que la materia
y forma creada por Dios de la nada.

6 En la medida en que se expongan mas elementos que constituyen el fundamento de la teoria creacionista, la definicion del mundo se complejiza y
complementa. La precisién se hace en vista de que si bien en principio se limita la nocién de mundo dentro de la cosmologia agustiniana, las demas
acepciones no le son contradictorias, sino que complementan lo que a nuestro modo de ver es el mundo como creatura para san Agustin.

"En lo que concierne a esta distincion, San Agustin (1974) parte de una presuncion: la creacion del cielo y la tierra en funcion de que se mudan y cambian.
El cambio y la variacion indican la existencia de algo que es, pero que en algtin momento no fue. En principio, el cambio refiere la temporalidad de lo
que es, mientras que la eternidad es inmutable e imperecedera. En este orden de ideas, el movimiento da cuenta del tiempo en el cual la creacion es.
Asimismo: “decir que el mundo ha sido creado no es precisamente sefialarle un origen temporal, un principio en el mundo; es reconocer que el hecho
de ser creado en el tiempo, estd compuesto de cambio, nacimiento y muerte” (Moreau, 1964, p. 105).Con todo, para el santo de Hipona, solo el Verbo
es eterno. La consecuencia de este planteamiento salta a la vista: por medio de la Palabra eterna e intemporal se crea el mundo y el tiempo. En razén de
esto, dice San Agustin: “tu hoy es la eternidad; por eso engendraste coeterno a ti a aquel a quien le dijiste: Yo te he engendrado hoy. T hiciste todos los
tiempos, y tu eres antes de todos ellos; ni hubo tiempo en que no habia tiempo” (san Agustin, 1974, p. 478).
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Si no se las compara con Dios son, porque El les da el ser [an illo sunt]; pero si se las compara
con El, no son, porque ser de verdad es ser inmutable [verum esse, inconmutabile esse est]
y sélo Dios lo es. (p. 70)

Lo anteriormente expuesto formula como la creacion, si bien es hecha por Dios,
no comparte de forma sustancial el mismo grado de perfeccidon que solo posee Dios
en tanto que Ser. A partir del proceso creador se establece un vinculo de orden
ontoldgico entre la creatura y el creador, mas no entre el creador y la creatura,
pues como lo sostiene Benavides (2007): “cada creatura queda ligada a la eficacia
de Dios con un vinculo metafisico necesario para el ente creado —-de lo contrario
se volveria nada-, mas no para el Creador, que no necesita de las creaturas para
aumentar su perfeccion” (p. 47). La relacidon establecida entre creatura-Creador de-
termina el derrotero que san Agustin ha de seguir en torno a lo que se ha planteado.

A este respecto, la reatio ex nihilo no se limitaa fundamentar ontolégicamente los
elementos involucrados en ella, sino que también le posibilita al obispo de Hipona
agudizar y profundizar su teoria. Si el mundo tiene ser por participacién en vista de
gue no comparte la substancia divina; si no habia otra cosa por medio de la cual
crear en razon de que en el principio solo Dios existia; y si por consecuencia logica
se deduce que Dios ha creado y ha sido de la nada (Alesanco, 2004), el fundamento
de la teoria creacionista se amplia hacia lo que ha sido creado. En razén de esto,
San Agustin (1974) se pregunta: “¢Acaso no has ensefado tu, Sefior, a esta alma
que te confiesa [...] que antes de que dieses forma a esta materia informe vy la
especificases no era nada, ni color, ni figura, ni cuerpo, éni espiritu?” (p. 510).

Dada por hecho una creacion, lo que se sigue es que lo creado haya sido ma-
teria y mas concretamente materia informada. De esto Ultimo se desprenden dos
consecuencias: 1) si la creacidn es materia, se trata de una materia primigenia
y 2) aunque es caracterizada como informe, no carece en su totalidad de forma.
Dice San Agustin (1974): “sin embargo, no era absolutamente nada: era «cierta
informidad» sin ninguna apariencia” (p. 510). Si recurrimos al texto latino, la infor-
midad de la materia es expresada en términos de quaedam informitas, es decir, sin
forma alguna. Luego, para san Agustin tal informidad se vacia de su condicion de
informitas y obtiene una condicidn de informo, lo que indica que aunque no tiene
forma, no estd exenta de tenerla, de ahi que el estado primordial informado de la
materia expresa un paso del “no-ser” al “ser” (Ibarreta, 1975). Asimismo, para san
Agustin resulta imposible pensar en algo completamente carente de forma, razén
gque solidifica el sentido de lo que entiende por materia informada:

Y, sin embargo, lo que yo pensaba era informe, no porque estuviese privado de toda forma,
sino en comparacion de las cosas mas hermosas ... porque mas facilmente juzgaba que no era
lo que estaba privado de toda forma, que imaginaba un ser entre la forma y la nada, que ni
fuese formado ni fuese la nada, sino un cosa informe y cuasi-nada. (San Agustin, 1974, p. 511)
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San Agustin relaciona la informidad con la cuasi-nada, misma categorizacién que
en principio le dio a la nada. Tanto lo creado (materia) como aquello de lo que
se hizo la creacidon (la nada) comparten, en virtud de la graduacidon ontoldgica,
una caracteristica fundamental: la seguridad de que aunque primigeniamente no
son, pueden llegar a ser®. En este orden discursivo, el acto creador se entiende
como la creacién de la materia y forma a partir de la nada. Esta formulacion lleva
inevitablemente a san Agustin, en principio, a preguntarse por la preminencia de
la una sobre la otra, ya quesi la materia es creada primero, la forma seria afadida
después. Luego, este hecho es impensable para san Agustin porque, como ya se
enuncid, el sentido ontoldgico de la materia es la forma. Al respecto, argumenta
San Agustin (1974) que aunque es cierto que la materia es primero en tanto que
con ella se hace lo demas, tal primacia no es de orden temporal, sino causal. Dicho
de otro modo: “la materia informe no es anterior en el orden del tiempo a las cosas
formadas. Fueron creadas a un tiempo, la materia de que se hicieron y lo que las
hizo” (San Agustin, 1957, p. 605). La materia es causa de la forma, pero aquella
no es sin esta.

San Agustin (1957), en su obra De genesi contra Manichaeos expresa la relacion
gue establece de manera directa entre la creacién, materia y forma: “y, por tanto,
rectisimamente se cree que Dios hizo todas las cosas de la nada, porque si todas
las criaturas fueron sacadas con sus formas particulares de esta primera materia,
esta misma materia fue creada de la nada absoluta”. (p. 373). Esta consideracion
nos posiciona de nuevo frente al supuesto ontoldgico de la nada: mas que una
privacion completa de ser, es la fuente de la cual emerge la creacion como materia
informada. Todo lo anterior desemboca en que para san Agustin el mundo es un
ente (materia-forma) dotado de ser que participa por vinculacidon ontoldgica del Ser
en si. Asimismo, y como lo indica Benavides (2007), el transito efectuado del “no-
ser” al “ser” explica con mayor precision lo que san Agustin entiende por creacion,
ya que de manera fehaciente constituye una prueba de la generosidad creadora de
Dios y la efectividad de su voluntad divina.

Las ratio seminalis y la creacion simultanea

El proceso de la creacidn, si bien implica una transformacién en la materia y forma
que se ve expresada en el cambio del “no-ser” al “ser”, indica inicialmente una
consideracién temporal de la misma. En relacion con la creatio ex nihilo, el proceso

8 Si bien en un principio se resalté que la influencia de la filosofia platénica y plotiniana fue fundamental para la de san Agustin y aunque no se tienen
pruebas manifiestas de su cercania con Aristételes méas que una referencia indirecta a él en el Libro IV de las Confesiones, el obispo de Hipona parece
tener una relacion mas cercana con Aristoteles en este punto, sobre todo si examinamos el siguiente fragmento tomado del Libro XII de las Confesiones:
“fijé mi vista en los mismos cuerpos y escudriié mas profundamente su mutabilidad, por la que dejan de ser lo que habian sido y comienzan a ser lo
que no eran, y sospeché que el transito este de forma a forma se debia verificar por medio de algo informe, no enteramente nada” (San Agustin, 1974,
p. 512). Aristoteles (1995), por su parte, introduce la teoria del acto y la potencia con el fin de comprender el movimiento de los cuerpos naturales y el
paso de un modo de ser a otro. Explicitamente, san Agustin no esta pensando en los cuerpos naturales, pero si en que la materia informe llega a ser algo
determinado, esto es, a tener una forma pensada por Dios. San Agustin
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creador supone un origen temporal (in principio) y una creacion en el tiempo, es decir,
una narracién temporal de lo que Dios ha creado. La muestra de esta connotacion
temporal para san Agustin esta en como el Génesis narra en el tiempo todo lo
creado. Esto supone, al mismo tiempo, una dificultad ontoldgica: la operacion e
intervencion de Dios en la creacion. Si la creacidon no implica la mutabilidad de la
esencia divina, écomo se entiende el hecho de que Dios crea por momentos? La
pregunta asi formulada nos pone de frente con el dilema al que se enfrenta san
Agustin: la temporalidad o simultaneidad de la creacién. Asi lo enuncia el santo de
Hipona:

¢Acaso también las cosas que se creaban ... fueron creadas todas simultaneamente y no mas
bien en intervalos de tiempos segun predeterminados dias? ¢O quizd debemos pensar que no
fueron hechas primeramente aquellas cosas creadas como las vemos ahora con los movimien-
tos naturales de ellas, sino segun el admirable e inefable poder de la sabiduria de Dios, que
abarca del uno al otro confin con su fortaleza y ordena todas las cosas con suavidad?. (San
Agustin, 1957, p. 785).

Esta doble posibilidad temporal de la creacién implica pensar de manera expresa
y directa cOmo aparecen en el tiempo las cosas creadas o, antagénicamente, como
emergen de forma simultanea. En principio esto se presenta para san Agustin como
una contradiccidon en vista de que la narracion biblica categoriza la creacion en
términos de sucesion temporal, pero Dios no puede intervenir de forma directa su
creacién en virtud de su condicién ontoldgica de inmutabilidad. Al respecto y de ma-
nera presurosa podemos aseverar con Arranz (2004) que san Agustin se decanta
por una creacion simultédnea ya que de lo contrario implicaria atribuir a Dios sucesion
y temporalidad, categorias que solo le corresponden a la naturaleza ontoldgica de
la creacidén. Ahora bien, simultaneidad no implica negar temporalidad a la creacion
debido a que la creacién se ha dado con el tiempo como acontecimiento y creacion®.

En contraste con lo anterior: “la creacion, leida en clave neoplatdnica-cristiana
es, en su pluma, un acto complejo que transcurre en dos etapas, conformando
un advenir causal de sabiduria eterna” (Maluf, 2013, p. 257). Aunque san Agustin
toma aparente postura frente al dilema de la temporalidad-simultaneidad, no deja
cerrada la posibilidad de comprender la creacion como un proceso dinamico no solo
en funcidon de la relacion entre el acto creador y el devenir de la creacién, sino tam-
bién en vista de la graduacion y dependencia ontoldgica precisada en el apartado
anterior.

9 Preguntarse por el quehacer de Dios antes de la creacion es una cuestion de necios dice San Agustin (1974), debido a que, si Dios es eterno, presuponer
tiempo en él es contradictorio. Antes del tiempo no habia tiempo, sino que el tiempo fue creado con el mundo. Para ampliar lo dicho véase la nota 6.
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El elemento que sirve como punto unificador entre ambos momentos (si atende-
mos a la relacién entre ambos) esta anclado en la recepcion que san Agustin hace
de la doctrina estoica'® (y en parte aristotélica) sobre la generacidon y degeneracion
de la materia: las ratio seminalis:

La sabiduria de Dios no abarca a esta creacion por grados o llega a ella como con pasos. Por
lo tanto, tan facil es a Dios crear todas las cosas, ya que todas las cosas fueron creadas por
la sabiduria de Dios, como le es darles a ellas movimientos eficacisimos, para que esto que
ahora vemos moverse con intervalos de tiempo llevandolos a cabo como conviene a cada una
seglin su género, tenga origen de aquellas razones ingénitas [insitis rationibus] las que en for-
ma seminal introdujo Dios en las naturalezas en el acto de crearlas, cuando dijo y se hicieron,
cuando lo ordend y fueron creadas. (San Agustin, 1957, p. 785)

Lo que Dios injerta en la materia informada e infecunda son todas aquellas razo-
nes que potencialmente han de actualizarse segun medida y género.!! Esto indica
que la creacion, entonces, si se efectlio en un solo acto y no implicd necesariamente
el paso del tiempo para la concrecion de todas las cosas:

En aquel dia, Dios hizo todo: el verde del campo, las aves del cielo, etcétera; antes de su existir
temporal y terreno. En ese dia, como en las raices de los tiempos, la tierra recibié la virtud de
producir frutos y fueron creadas todas las cosas que habria de existir luego “mientras se teje
la hermosura de los siglos”. (Maluf, 2013, p. 257)

Las ratio seminalis entendidas como razones ingénitas (insitis rationibus) o ra-
zones inherentes'? indican con mayor precisidon el sentido de las mismas ya que
ellas contienen todo lo que es y ha de ser. Esta acepcidon se emparenta de manera
satisfactoria con la funcidon que ellas tienen en la creacién, toda vez que suponen
por su misma definicidon no solo la forma en que estan dispuestas en la materia, sino
gue expresan de forma clara la Voluntad de Dios. Gracias a esta Voluntad la crea-
cién adquiere un sentido y orden que le da coherencia interna a lo creado segun la
medida que Dios ha dispuesto. “Asi, pues, no se ordend tardiamente, de modo que
fueran lentas las que por naturaleza lo son, ni tampoco fueron creados los siglos con
la lentitud que pasan” (San Agustin, 1957, p. 785). La creacién, bajo esta légica, es
perfecta y se da en el tiempo en que Dios ha estipulado para cada cosa.

10 Aunque ciertamente se puede aseverar que san Agustin retoma de la filosofia estoica la nocion de las ratio seminalis, es necesario aclarar que el hiponense
realiza un cambio en la comprension del concepto en virtud de su interés particular. Los estoicos plantean, propiamente, las spermata logou, esto es,
razones del Logos injertas en el mundo; luego, no existe una distincion ontoldgica entre el Logos y el Mundo en razon de la complementariedad circular
entre ambos. Contrariamente, al entender las spermata logou como ratio seminalis, san Agustin si considera necesaria una relacion jerarquica (no circular)
entre el Creador y la creacion. Asi, la inversion efectuada por san Agustin deja entrever la influencia de Plotino en él, més que de los estoicos (Alesanco,
2004).

"Véase la nota 8.

2 En lo que se refiere a este concepto, la mayoria de intérpretes de Agustin concuerdan en hacer uso del término razones seminales traducido del latin ratio
seminalis. Sin embargo, en la traduccion ofrecida por Martin (1957) [Editor y comentador de De genessi ad Literam], puede precisarse atin mas el sentido
de las mismas traduciendo su version latina /nsitis rationibus como razones ingénitas o, en la misma linea, razones inherentes. Por una parte, la primera,
entendida como razones no germinadas o0 nacidas, indica el sentido mas preciso que parece darles san Agustin en tanto que de ellas se desprende lo es
y lo que ha se ser. Por otra, la segunda hace referencia a razones que esencialmente determinan lo que es; no obstante, su sentido limita la funcién de
las mismas en orden al pensamiento agustiniano. Para efectos de precisién y univocidad, en el presente trabajo se hara uso del término razones ingénitas
por los motivos expuestos.
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Las rationes seminalis al estar injertas en la materia posibilitan el paso del “no-
ser” al “ser” sin mediacion estrictamente temporal y al mismo tiempo dan cuenta
de cdmo se da la generacidén de las cosas en el mundo. Asi se puede plantear con
Alesanco (2004): “¢Cdmo se explica, entonces la manifiesta aparicion de seres nue-
vos en el mundo? A esta pregunta pretende responder filoséficamente la teoria de
las “razones seminales” (p. 260). Hay cosas que fueron creadas por Dios completa-
mente (la materia, los elementos naturales, el hombre), mas el “resto de los seres
habrian sido creados en germen, en ‘razones causales o seminales” (Alesanco,
2004, p. 260). El proceso por medio del cual las cosas se crean se da gracias a que
la accion de Dios se concreta de manera eficaz, pues la simultaneidad creacional
manifiesta que el Creador ha creado en un solo acto. Sostiene San Agustin (1957)
que la aparicion y sucesion del mundo ha de pensarse de la misma forma en que un
arbol esta una semilla, imagen que precisa cémo las razones ingénitas se encuen-
tran de manera oculta como gérmenes en las cosas, mas solo en el tiempo saltan a
la vista. Asi planteada, la creacion fue hecha en un dia y todo cuando habia de ser
ya estaba dispuesto en las cosas segun su propio género.

Marceliano Arranz (2004) afirma que la teoria creacionista de san Agustin puede
enmarcarse dentro de la concepcién transformista del universo en vista del dina-
mismo (generacion-destruccidén) que en ella se percibe. No obstante, se considera
oportuno sefalar que la postura del hiponense también involucra elementos de
caracter fijista, ya que, si bien admite y explica el movimiento por medio de ese
dinamismo, para san Agustin, de acuerdo con Alesanco (2004), no es posible la
generacion de nuevas y distintas cosas, en vista de que los cambios radicales de ser
0 no ser tienen un limite presentado en dos consideraciones: 1) la creacion es si-
multanea y cerrada 2) la accidn creadora solo le pertenece a Dios. Asi, la produccion
y aparicidon de elementos novedosos en la creacidén solo pueden entenderse como
reproduccion o, como sostiene Benavides (2007), causas segundas. Alternamente,
Alesanco (2004) ubica la teoria creacionista dentro del evolucionismo. Ahora, no
es un evolucionismo transformista, en tanto que las “razones” son un principio
de fijacion y estabilidad. El dinamismo que en la creacién se evidencia solo es la
consecuencia necesaria de ese principio de fijacion.

El sentido propiamente dicho de la creacion mediada por las razones ingénitas
se encuentra en un argumento de orden causal y no temporal. Claramente en el
tiempo se desarrolla lo que ha sido puesto en la materia, pero esto no demerita la
accion simultanea de la creacidén que sefiala a su vez el modus operandi de Dios. La
creacion ha sido culminada de manera satisfactoria por parte de Dios y a su término
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la actividad divina cesa'®. Por medio de este razonamiento san Agustin le confiere
a la creacién un punto de inicio y otro final, no atendiendo a un sentido temporal,
sino a uno de caracter légico y causal:

Por ello, la obra de la creacién en un sentido esta concluida y en otro no. Concluida, porque en
la naturaleza nada hay que no haya sido prefijado en los elementos del mundo; y no conclui-
da, en tanto lo que establecid en las causas primordiales lo habria de cumplir en sus efectos.
(Maluf, 2013, p. 257)

Ahora bien, la lectura que Maluf hace de san Agustin no implica necesariamente
que los efectos que han de ser cumplidos necesiten de la intervencion directa por par-
te del Creador, ya que la creacion no admite cambios ontoldgicos en su disposicion;
no obstante, esto no significa una completa distancia y lejania entre la creacién y su
creador gracias a la graduacion ontoldgica entre lo creado y las razones seminales:
“entendidas desde su potencialidad, estas rationes son el nexo concreto que une el
universo a Dios, y lo finito a lo infinito. Si se las ve en Dios [...], ellas son el término
del acto creador” (Benavides, 2007, p. 49). Esta consideracién interpretativa deja
en claro dos elementos caracteristicos de la teoria agustiniana de la creacién: 1) la
conexion entre el mundo y Dios no se pierde en funcién la naturaleza ontoldgica de
ambos y 2) el enlace entre el mundo y la creacién es dinamico y activo.

La negacion de un fijismo en la teoria agustiniana de la creacién permite vislum-
brar que las razones ingénitas no solamente fungen a modo de causas segundas
como lo sostiene Maluf (2013), sino que también explican el cambio y movimiento
acontecido en el mundo, un cambio que esencialmente es formal y susceptible de
observar. Dice San Agustin (1974):

Fijé mi vista en los mismos cuerpos y escudriné mas profundamente su mutabilidad, por la que
dejan de ser lo que habian sido y comienzan a ser lo que no eran, y sospeché que el transito este
de forma a forma se debia verificar por medio de algo informe, no enteramente nada. (p. 512)

La mutabilidad como cambio de la forma de la materia y de la materia misma
explica la generacidon y destruccion por medio de las cuales el mundo se mueve. De
la mano de Pierantoni (2002) podemos aseverar que San Agustin sigue los pasos de
Aristételes (1995 en razén de que para el estagirita el movimiento explica el cambio
(o transicién para san Agustin) acontecido en la materia como proceso natural y
necesario de la actualizacion de la forma. El principio que explica esta transicion
formal no es otro que las razones ingénitas que en el acto creador fueron injertadas

s Ante esta forma de comprender la creacién se presenta de manera analoga una alternativa que posibilita pensar en el hecho de que la creacién no esta
completamente terminada: los milagros. No atendiendo imperiosamente al sentido religioso y espiritual de los milagros, estos pueden explicar cémo es
posible una intervencion directa de Dios en su creacidn, pero sin afectar consecuentemente el orden ontolégico que él dispuso para la Naturaleza y el
Mundo (Benavides, 2007). Ahora bien, esta posibilidad no termina de alinearse de forma satisfactoria con la propuesta agustiniana de la creacion, ya que
como bien sefiala Alesanco (2004), san Agustin recurre a un argumento ontoldgico y metafisico que lo priva de cualquier accion sobre la creacién: Dios
puede hacer espontdneamente algo diferente a las razones ingénitas, empero no puede cambiar lo que hay contenido en ellas. La razon de ser de esto es
de caracter teolégico: Dios no puede hacer nada, porque no es mas poderoso que él mismo.
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por Dios en las cosas. Asimismo, la manera en que las razones seminales operan ad
intra de la materia también posibilita dar cuenta de que el cambio formal completa
la creacion. Al respecto, sostiene Armstrong (1966):

Las razones seminales de San Agustin son numeros, es decir, principios formativos injeridos
en la materia por Dios en el instante de la Creacién y a modo de simientes, esto es, de forma
tal que ellos no puedan llevar a cabo su tarea informativa y producir seres acabos de manera
inmediata, sino solo luego de haber permanecido latentes en la materia durante un periodo
determinado, hasta que se haya llegado la época establecida por Dios para la aparicién de esos
seres formados particulares. (pp. 342-343)

El acto creador no significa, entonces, la consumacién por excelencia de la crea-
cion, pero si asegura que la aparicion de seres formados en el mundo tiene un ori-
gen concreto y dispuesto por Dios en un momento determinado. Esta observacion
conduce el analisis sobre las razones ingénitas a la manifiesta relacion que existe
entre el concepto y el caracter simultaneo de la creacion, debido a que para san
Agustin la creacion se dio en un Unico momento. Ahora bien, tal relacion no conduce
a una contradiccion entre los elementos que la componen, sino que explica, por
medio de las razones ingénitas y la explicacidon ontoldgica de la creatio ex nihilo,
dos momentos de la creacién: uno simultaneo y otro temporal (Pérez de Laborda,
2002). La significacidon que de los mismos momentos se pueden elaborar sugiere
un entrecruzamiento que imposibilita la distincion de ambos momentos; empero,
san Agustin hace un analisis pormenorizado sobre el modo correcto de comprender
la sucesidon temporal narrada en el Génesis, al mismo tiempo que precisa en qué
sentido se da la sucesion:

Pero diré ain mas, que existid el antes y después en los seis dias que se han enumerado, y
también que todas las cosas fueran hechas a la vez [...] En estas cosas en las que no se perci-
be por intervalos de tiempo cual sea lo primero o lo Ultimo, aunque pueden afirmarse muchas
cosas de ellas, es decir, la simultaneidad y la sucesion, sin embargo se entiende lo que se
muestra simultaneo que lo que denota antes y después. (San Agustin, 1957, p. 789)

Nuevamente san Agustin pone de manifiesto que el derrotero que explica la
sucesidn no responde necesariamente a un asunto temporal, sino causal. Pueden
atribuirsele a la creacidén categorias temporales, mas este hecho no reduce el ana-
lisis ontoldgico de la creacion al tiempo como concepto transversal, razén por la
cual el hiponense no encuentra dificultad alguna para pensar en que, asi como hay
sucesion temporal, también existe simultaneidad. La articulacion de esta explica-
cién simultanea con la lectura que San Agustin hace del Génesis no se da por causa
de la sucesién temporal de los dias, sino en virtud de la forma simbdlica en que se
comprende la secuencia de los dias. San Agustin (1957) interpreta tal correr de los
dias como la repeticién del mismo dia primordial en el que fueron creadas todas las
cosas que habian de ser con el tiempo: “porque de tal modo hizo Dios las cosas que
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habian de existir, que no hizo las cosas temporales temporalmente, sino que hechas
por El comenzaron a correr los tiempos” (p. 791). El caracter provisional y primario
de intemporalidad que tiene la creacidon lleva a san Agustin en ultima instancia a
recalcar la condicion simultanea de la creacién, pues, aunque la narracién temporal
parece indicar lo contrario, el acto creador es uno y el mismo.

Lo anteriormente expuesto suscita la siguiente pregunta: si Dios dispone todo lo
que ha de ser en la materia por medio de las razones ingénitas, {cdmo deviene el
mundo sin la presencia del Creador? Ante tal cuestion es que las razones ingénitas
como teoria cobran sentido y permiten dilucidar de forma mas precisa cdmo actuan.
“La teoria de las ‘razones seminales’ fue pensada por san Agustin para compaginar
la simultaneidad de la creacion con la manifiesta aparicion de formas “nuevas” en el
mundo” (Alesanco, 2004, p. 295). Con todo, el dinamismo que san Agustin ve en el
mundo indica la necesidad que sustenta el hecho de no negar la mutabilidad de la
materia, pero si de fijar un principio ontoldgico que permita explicar la creacién del
mundo, el cambio y su devenir en el tiempo.

Conclusion

La teoria agustiniana de la creacién se situa en un punto medio en el que dos
extremos que parecen repelentes entre si pueden aunarse: fijismo y transformismo.
Para san Agustin, el mundo como creacion de Dios se da en funcién de un principio
de graduacion ontoldgica que permite comprender su fundamento, al tiempo que
los conceptos usados por él para argumentar su teoria no solo explicanla creacion,
sino que ellos mismos expresan el proceso de la creacion. Asi, la creatio ex nihilo
en términos de “cuasi-nada” permite comprender el origen de la creacion y dar
cuenta de como Dios dota de ser a la materia informada. Andlogamente, si la
creatio ex nihilo se erige como principio rector explicativo de la creacion, las ratio
seminalis explican cdmo se gesta el mundo a partir de lo creado o, en otras palabras,
como es posible el cambio, la generacion y la destruccidn. De estos dos conceptos
san Agustin deduce que la creacion se dio de forma simultanea: asi como hay un
momento genesiaco cuya narracién implica consideraciones temporales sobre la
creacion, esta se dio simultaneamente; razén por la cual la creacion se dio en un
solo acto, fijando un principio ontoldgico y temporal, pero sin negar la mutabilidad
caracteristica del mundo creado.

Cuando se hizo la exposicion sobre la definicion de la creatio ex nihilo, también se
advirtié que san Agustin no extrajo las consecuencias necesarias de la contradiccion
que presenta el argumento con el que se sostiene la caracterizacidon ontoldgica de
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la creacion a partir de la creatio ex nihilo. En funcion, pues, de hacer hincapié sobre
tal hecho es preciso tener presente que la metafisica agustiniana presenta una
relacion dialéctica entre Dios y la nada. Si por una parte se entiende a Dios como el
Ser ontoldgicamente pleno y la nada como cuasi-nada y pre-existente, la primera
consecuencia que puede evidenciarse es la siguiente: Dios y la nada existian simul-
taneamente. Este hecho indica, entonces, que fuera de Dios si existia algo de lo cual
el mundo ha podido surgir. Asi, la creatio ex nihilo no es la creacidén de la nada, sino
la creacién con la nada. Claramente San Agustin hace hincapié en que esa nada
es nihil aliquid, no obstante, lo que no deja claro es cdmo se puede decir que solo
existia Dios si compartia su existencia con la nada.

Asimismo, el argumento de la creatio ex nihilo no deja muy claro cdmo es posible
la relacion que Dios establece con el mundo habiendo sido creado, toda vez que
pone en juego la condicidn ontoldgica por excelencia del creador, pues si el mundo
€s su creacion, pero no comparte su condicidon, ¢como es posible que de un Ser
imperecedero y eterno se genere algo mutable y sujeto al cambio? Si tomamos
esta pregunta como premisa, san Agustin ciertamente no renuncia radicalmente
a la teoria de la emanacién como se ha dicho y de ser esto asi, el mundo si com-
partiria la misma condicidn ontoldgica de Dios. Se expuso la teoria o argumento
de la graduacién ontoldgica por medio de la cual se explica cdmo el mundo en
tanto creatura se relaciona con el creador; sin embargo, esta teoria no termina de
explicar esa relacidn, ya que en vez de sustentarla y argumentarla no hace mas que
dejar intacta la dialéctica entre Dios y la nada.

Finalmente, y en lo que se refiere al tratamiento que san Agustin hace de la
informidad de la materia, se presenta una légica argumentativa y ontoldgica que
no termina de explicar cdmo la informidad primigenia se convierte en materia, toda
vez que la formacién de la materia solamente da cuenta de cémo esta es informada
segln los propdsitos del creador, mas no como Dios opera (moldea) la materia
conforme a la forma establecida para él.
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